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PENTECOSTALISMO, POBREZA URBANA
Y RELACI ONES SOCIALES
Gabriel Gallrkzrw
RESUMEN
En el presente articulo se analiza la insercién del movimiento pentecostal en el
conjunto de las relaciones sociales existentes en un barrio pobre del Gran Buenos Aires.
La adhesion a este nuevo movimiento religioso permite a un importante numero de
pobres urbanos, la incorporacién en redes sociales de reciprocidad. Tal pertenencia, si
bien se caracteriza por una intensa solidaridad entre los fieles, no excluye, sin embargo,
la interaccién con no creyentes en otro tipo de redes no fundadas en el vinculo religioso
INTRODUCCION
La investigacién del pentecostalismo en un contexto de pobreza urbana
implica el planteo de las relaciones ent1·e el surgimiento de este movimiento
religioso y la situacién social en tal contexto.
La evidencia empirica de la presencia diferencial del movimientopentecostal
en las clases populares y muy particularmente, entre los pobres urbanos, sugiere
un cuestionamiento acerca de las causas que motivan la conversion y las
implicancias que la adscripcién al nuevo credo tienen, para los actores, en el
conjunto de las relaciones sociales.
Seccién Etnologia y Etnograiia, ICA.
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Un anélisis de ambos aspectos del pentecostalismo fue el proposito de un
trabajo de investigacion llevado a cabo, por medio de una beca de Iniciacion del
CONICET, en un barrio pobre del Gran Buenos Aires, entre julio de 1990 y mayo
de 1992.
Los pobres urbanos acceden a una estructura social alternativa, no la {mica
forma posible de participacién (una mas entre otras: partidos politicos, Iglesia
Catélica, sociedades de fomento) caracterizada por una fluidez tal que le permite
adaptarse a situaciones muy diversas. Ental sentido si bien los grupos penteoostales
pueden considerarse sectas, el individualismo propio de la doctrina determina
actitudes variadas con respecto al 'mundo’ (instituciones intermedias, medios de
comunicacién, veciiios y parientes inoonversos).
Por lo demas, las adscripciones sucesivas a distintos grupos dan como
resultado una intensa movilidad de creyentes todo lo cual contribuye a la
desagregacién y recreacién de redes de reciprocidad.
Por otra parte, la esperanza escatolégica que, en el caso penteoostal genera
una actitud sumamente pasiva ante los problemas mundanos, disficulta la
participacién sociopolitica.
Cabe sefialar que el obsesivo anuncio milenarista y la sanidad pentecostal
juegan un papel decisivo en la posibilidad de los creyentes de acceder, real o
imaginariamente ·tanto a través de la salud fisica como del establecimiento de
vinculos cara a cara- a un mejor nivel de vida.
POBREZA URBANA Y MIGRACIONES
E1 estudio de las migraciones y el origen de las grandes aglomeraciones en
las ciudades latinoamericanas, ha sido encarado desde perspectivas dive1·sas.Asi,
las teorias que enfatizaban e1 cambio social (Germani,1969) oonsideraban la
dicotomia rural-urba.no, como dos polos de un continuum, donde los migrantes se
situaban en una etapa intermedia, en la que se adaptaban paulatinamente ala
ciudad. Pero, como sefiala Lomnitz (1987), "las barriadas no son campamentos de
espera que permiten al migrante 'adaptarse’ a la ciudad mientras la eoonomia va
generando nuevas fuentes de trabajo". La creciente especializacién y el decrecien
te numero de operarios requeridos en la industrria, desmienten tal posibilidad. Las
migraciones, por otra parte, no han cesado y las “ba.rriadas" no han dejado de
creoer. Tal desajuste, entre urbanizacion e industrializacion, no debe inducir a
pensar que los pobres urbanos constituyen masas de excluidos o “margiriados"
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Lomnitz (op.cit), distingue “marginalidad" (situacion estructural en la que
no existe ningfm rol econémico en fu.nci6n de la produccién industrial) de
“pobreza" (situacion de escasos ingresos), adoptando el primer oonoepto.
La migracién, sin embargo, no neoesariamente determina marginalidad.
Por el contrario, siguiendo a Meillassoux (1985) y la discusion de Hintze (1989),
puede sostenerse que la incorporacién de los migrantes en condicién de mano de
obra barata, desocupada 0 subocupada, al proceso de produccién industrial, es
necesaria estructuralmente, dado que permite mantener deprimidos los salarios.
Para Galbraith (1992), la presencia de migrantes originarios del Tercer Mundo,
en Estados Unidos y Europa (particularmente Italia, Francia, Espafia y Suiza)
posibilita la realizacion no solamente de trabajos agricolas e industriales indesea
bles sino también de una amplia gama de servicios que de otro modo no se llevarian
a cabo: "la economia modema·el capitalismo- neoesita esa subclase, y (...) debe
recurrir a otros paises para mantenerla y 1·enovarla"
En este oontexto, cabe plantearse cuéles son los mecanismos a través de los
que los pobres urbanos aseguran su reproduccién. Las estrategias familiares de
supervivencia permiten que este prooeso se efectfie fuera de las relaciones
capitalistas. Las redes sociales de reciprocidad oonstituyen un factor determinan
te en la existencia de tales estrategias. A través de las redes, se acoede a bienes
y servicios que no son provistos por otros medics.
POBREZA URBANA EN EL GRAN BUENOS AIRES: EL BARRIO SAN JUAN
El estudio de caso se refiere al barrio San Juan, Ituzaingé Sur, partido de
Moron. Teniendo en cuenta la situacion de sus pobladores, en cuanto a trabajo,
vivienda y acoeso a los servicios publicos, se lo puede ubicar en un contexto de
pobreza urbana.
Es notable en barrio San Juan, la presencia de migrantes. Segfm una
encuesta realizada en 1987 por una de las instituciones que alli actuan (Jardin
Maternal), e168 % de los padres de familia lo es; de ellos, el 43% corresponde a
provincias del interior del pais y el 25% a paises limitrofes. Los origenes son muy
diversos. Entre los migrantres intemos, un tercio corresponde a Santiago del
Estero, un 10% a Misiones, un 9% cada uno, a Tucuman, Corrientes , Entre Rios;
7% a Chaoo; el resto, en pequenos porcentajes, a Santas Fe, Formosa, Cordoba,
San Luis. Entre los migrantes extemos, la gran mayoria se reparte entre
Pa1‘ag‘uay(40 %) y Uruguay (40 %); el resto, entre Bolivia, Chile y Peru. En la
muestra oonsiderada (42 informantes) el poroentaje es algo mayor: 74 % (cabe
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acotar que se incluyeron no solo padres de familia sino también jévenes solteros,
algunos de ellos nacidos en el interior del pais). En cuanto a los origenes la
variabilidad es mayor que la observada en la encuesta: 1 1 informantes provienen
de Capital Federal y Gran Buenos Aires, 7 de Santa Fé, 6 de Chaco, 5 de Santiago
del Estero, 2 de Misiones, Corrientes, Salta, Mendoza, 1 de Buenos Aires,
Tucuman, Chile, Uruguay, Bolivia.
Es importante remarcar que los migrantes no neoesariamente provienen de
zonas rurales. Muchos de ellos migraron a tzravés de sucesivos puntos de parada;
este proceso ha sido sefialado por Roberts (1973) para los barrios de Lima, y
Lomnitz (1969), entre los migrantes mapuches en Santiago. Otros fueron peones
‘golondrinas", asentados en zonas periféricas de ciudades y pueblos de provincias
(Bilbao,1971), o bien, provienen directamente de ciudades del interior. Varios
informantes demostraron tener una larga experiencia de migracién temporaria
antes de migrar deiinitivamente hacia Buenos Aires. En otxa ciudades latinoame
ricanas se observaron situaciones similares;. asi, Dougthy (1979), destaca la gran
movilidad geogralica que los migrantes en Lima maniiiestan haber tenido tanto
en el campo, antes de migrar, como en la ciudad. Whiteford(l976), por su parte,
senala que las experiencias rurales de los migrantes en Popayan, Colombia, son
diversas y que muchos de ellos no provienen del “t:radicional" molde rural. Se
constaté, ademas, en barrio San Juan, que los retornos temporarios a las
provincias no son infrecuentes.
Estas consideraciones permiten enfatizar que los migrantes no son meros
campesinos desajustados que, ante los cambios socioculturales, intentan reprodu
cir, de algun modo, una estructura social supuestamente propia de zonas rurales.
Los parametros oonsiderados para dehnir la pobreza urbana (trabajo,
vivienda y servicios) muestran valores congruentes, en el conjunto de informan
tes c0nsiderados(42), con los esperados a partir de la encuesta citada. Aproicima
damente la mitad de los hombres trabajadores lo hace en "changas" (empleos
temporarios), un 20% oomo operarios en la industria.y el 30 % restante en servicios
publicos o empleados en empresas privadas. Entre las mujeres sobre un total de
16 informantes se enoontro que 7 de ellas no trabajan, 7 lo haoen en el servicio
doméstico, 1 en enfermeria y 1 en costura 'para afuera'.
Estos valores permiten deducir una clara situacion de disponibilidad de
mano de obra: solo un 13 % del total de los trabajadores lo hace en la produccion
industrial y el resto se ocupa en servicios (fundamentalmente ‘changas’ en la
construocion los hombres y servicio doméstico las mujeres). Esta situacién, por
otra parte es percibida por los actores. Asi A. S. dice:
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"En la fabrica somos pocos los efectivos, traen gente por un mes, dos...no mas.
algunos vienen y estén un dia, dos 0 una semana, se van porque el trabajo es
muy duro, a la empresa le conviene porque asi no pagan obra social ni nada (...)
los contratan por agenciau. agarran trabajo porque no tienen.
Por su parte, Z.C.
"No ando bien en la fabrica, poco laburo, pagan poco, ahora me quieren hacer
laburar mas y me pagan igual, el trabajo de tres quieren que haga, les dije
`bueno, paguenme quinientas lucas mas', no quieren.
Cabe sefialar, sin embargo, que las situaciones particulares, en cuanto a
ocupacion, numero de trabaj adores por familia e ingresos, son muy diversas. Esta
diversidad ha sido también senalada, en otros contextos, por Whiteford (op.cit.)
y por Roberts (1968) para Guatemala. En barrio San Juan, el acceso a la vivienda
y a los servicios es deficitario. Muchos pobladores ocupan lotes Escales o de dueno
desoonocido. Otros comparten la vivienda 0 el terreno oon parientes. También en
este caso las situaciones particulares son diversas.
De acuerdo a esta descripcién, el barrio San Juan puede ubicarsenen u.n
contexto de pobreza urbana. Pero aiu1 en este contexto, existe ima importante
heterogeneidad. Las situaciones particulares varian desde la extrema pobreza
(ocupacion de lotes iiscales, vivienda de chapa y sin acceso a servicios) hasta
condiciones notablemente mas acomodadas (terreno propio, vivienda de material,
posesion de algun vehiculo automotor).
Dada esta heterogeneidad, cabe plantearse dos cuestiones: g,Existen meca
nismos de cohesion social? g,C6mo consiguen, particularmente los mas pobres,
sobrevivir en condiciones de vida altamente desfavorables
Sefxalar la diversidad, tanto en los origenes como en la situacion social de los
pobladores de barrio San Juan, conduce a sostener, con Lomnitz, que las barriadas
no son comunidades sino conglomerados de redes y que la comunidad efectiva del
pobre urbano es la red. No se observan, en niveles de particip acion mas inclusivos
que las redes (partidos politicos, sociedades de fomento, etc.) actividades que
aglutinen una cantidad import:-mte de habitantes del barrio. Solamente los
campeonatos de futbol (aim cuando no existan clubes en el barrio) reunen a una
cantidad notable de participantes. Esta instancia de participacién ha sido
senalada por Lomnitz, tanto en México como entre los migrantes mapuches en
Santiago de Chile.
Existen algxmas instituciones (jardin matemal, sala de primeros auxilios)
que son requeridas por demandas muy especiiicas. Cierta convocatoria tuvo en el
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barrio el trabajo que junto con la Iglesia Catolica llevo a cabo del Plan Provincial
de AsistenciaAlimentaria (Plan PAIS), el servicio social de la sala, desde mediados
de 1990.
Es importante la presencia catolica en el barrio tanto en lo estrictamente
sacramental como en los trabajos sociales. Funciona en la capilla una bolsa de
trabajo y Caritas provee de alimentos y ropas a las familias mas necesitadas.
Existe, por otra parte una activa participacion de laicos en tareas muy diversas:
catequesis familiar, grupos de jovenes, misioneras.
Sefiala Roberts (op. cit. B) que en una ‘colonia’ de Guatemala la unica
experiencia de oooperacion signiiico la organizacion casi espontanea de grupos de
presion ante la amenaza del desalojo. En el Barrio San Juan este tipo de
experiencias se observo segun reiieren los informantes, en dos oportunidades,
una en 1988 cuando ante el anegamiento de buena parte del barrio muchos
vecinos colaboraron trasladando y albergando a los inundados. La otra ocasion fue
en 1989 cuando durante cuatro meses entre junio y octubre el trabajo de la Iglesia
Catolicajunto con el jardin maternal, la sala y la sociedad de fomento posibilitaron
la alimentacion de los mas pobres a través de una “olla popular"
Fuera de estos trabajos sociales no existen instancias de participacion ni
mecanismos de cohesion que permitan hablar de una comunidad.
Se constata, sin embargo la existencia de una estructura social, las redes de
reciprocidad (Lomnitz, op. cit.). Las redes aseguran el acceso de los pobres a bienes
y servicios que por otros canales no se proveen: tierra, vivienda, luz, agua, apoyo
moral. También permiten resolver problemas laborales y aumentar los ingresos
familiares (trabajo junto a parientes, empleo de hijos adolecentes, sostenimiento
en caso de enfermedad 0 desocupacion, etc.). Dado que como sefiala la autora
citada la existencia de redes se basa en la confianza, los vinculos mas fuertes se
crean fundamentalmente entre parientes. Se observo ademas que son de impor
tancia los vinculos entre vecinos y, en particular, el compadrazgo.
Cabe senalar que una nueva forma de vinculo religioso, la hermandad
pentecostal, juega un papel importante en la creacion de redes. Esta nueva
modalidad de pare ntesco ritual fue observada por Lomnitz (op. cit. B) en Santiago
de Chile y por Roberts en Guatemala.
EL PENTECOSTALISMO
El caracter deinitorio del pentecostalismo, seiiala Hollenweger (1976), es la
conversion. Es esta experiencia, vivida como una comunion intensa y personal con
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Dios la que delimita de modo decisivo la identidad pentecostal (V accaro, 1989). En
todos los casos la vivencia de la conversion como un encuentro intimo e individual
con Dios, marca una clara ruptura con el pasado y la tradicion. C. R. dice:
“Yo era catolica, tenia un monton de imégeues les prendia velas y nunca recibi
nada. Una vez en Santiago estaba en un hospitaly mi hija murio. Se me lo murio
en mis brazos! Vino una mujer y me dijo si creia que habia un Dios, si creia en
Jesucristo, le dije que si, me dijo que mi hija iba a vivir. Se puso a orar y al rato
mi hija empezo a respirar; entonces me entregué al Senor y tiré todas esas
cosas".
En la mayor parte de los casos la conversion es debida a la curacion de
enfermedades 0 de la adiccion al alcohol, como se expresa recurrentemente en los
testimonios:
"Yo me entregué al Senor porque mi mama estaba muy enferma, pasaba tres
dias bien y siete en cama...tenia un rapto, le habian hecho un mal. Yo prometi
que si ella sanaba yo me entregaba al Senor y asi fue (M . T.)"
“Nunca aprendi a amar a mi esposa hasta que tuve un encuentro con el Senor.
J ugaba al truco, fumaba, tomaba, le pegaba, la maltrataba a ella, sin tomar le
pegaba, entre semanas no tomabamleia libros satanicos. Una vez un demonio
me hablaba, oia una voz que me decia `mata a tu familia’, fui a matar a mi
familia, estaban orando, los hermanos reprendieron y me liberaron. Al dia
siguiente amanecio un dia nuevo, todo era lindo...e1campo, las flores, el Senor
solo cambio mi vida (R. A.)"
En la segunda generacion, como acota Hollenweger (op. cit.) no se observa
la experiencia de conversion. Pero aun cuando en los "nacidos en el Evangelio",
la actitud hacia la conversion es menos enfatica, la pertenencia pentecostal se
refuerza por experiencias similares a las de sus padres. Asi D. A. dice:
"Antes yo me habia desviado, estaba en el mimdo, tenia muchos amigos por aca,
iba a bailar, chupaba...al nnal me aparté de esos amigos, volvi a la iglesia, redbi
e1Bautismo por e1Espiritu Santo, no vi mas a esos amigos"
"Yo naci en el Evangelio, cuando tenia seis meses mi mama me presento al
pastor...de grande casi me mori, tengo una operacion de pulmon, el Senor me
sano (A. C.)"
La conversion como experiencia intima y personal con Dios da como
resultado nm fuerte individualismo. Tal como senala Radovich (1983) la prédica
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se dirige exclusivamente a pecadores individuales y no a la reforma social. Este
individualismo tiene un correlato en actzitudes muy diversas tanto oon respecto al
mundo como entre los propios creyentes.
En Barrio San Juan se consideraron tres grupos: La Iglesia Evangélica
Pentecostal Argentina (P.A), la Iglesia Evangélica Pentecostal Eben Ezer (E.E.)
y la AsambleaAposto1ica de la Fé en Cristo J esos (A.A.). Se escinden en dos grupos
supra denomjnacionales enfrentados a veces hostilmente: los ‘trinitarios' (P. A. y
E. E.) y los 'solo J €S\:1S’ (A. A.). La controversia tiene origen doctrinario. Mientras
los primeros bautizan 'en el nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo', los
segundos lo hacen ‘en el nombre de Jesucristo’. Los ‘tri11itarios’ oonsideran como
‘secta’ a los ‘solo J €Sf1S, (por apartarse de la verdad biblica) los que a su vez los
dennen como ‘hermanos que equivocaron el camino’ al copiar una doctrina
inventada por la iglesia catolica.
La heterogeneidad dentro del movimiento penteoostal es amplia y por esto
refuerza y es reforzada por la autonomia de los grupos locales, entre denomina
ciones diversas y aun dentro de una misma denominacion. Dada esta diversidad
la tarea de caracterizar al pentecostalismo es oompleja. Sin embargo, siguiendo
algunos de los trabajos mas exhaustivos sobre el tema (Hollenweger, op. cit;
Synan, 197 1; Bloch-Hoell, 1964; Nichol, 1966) y habiendo constatado la importan
cia que los actores asignan a las diversas précticas y creencias, se puede resumir
la doctrina pentecostal en cuatro dogmas basicos: la Santiiicacion, el Bautismo por
el Espiritu Santo, la Sanidad Divina y la inminente vuelta premilenial de Cristo.
La Santificacion, doctrina central en el pensamiento de John Wesley
(Synan, op . cit.; Dillenberger, 1958) es vivida como la certeza de ser 'justiiicado por
la fé y lavado por la sangre de J esucristo’; oomienza con la conversion en el
momento en que se toma la decision de ‘entregarse al Sefior'. Ala ‘ent.rega’ sigue
el Bautismo por agua, considerado un mero acto humano que coniirma la
conversion. El Bautismo por agua es completado por el verdadero Bautismo, el
Bautismo por el Espiritu. Santo en que el Sefior maniiiesta a través de sus dones
la eleocion del converso. Esto da al pentecostalismo un caracter especificamente
carismético. Si bien los dones son doce (Corintios 12) se enfatiza el Don de Lenguas
como sefxal evidente de la Uncion del Espiritu Santo. Sin embargo, segun diversos
autores (Bloch-Hoell, op. cit.; Synan, ibid.) no pareoe ser actualmente tan
importante como en los comienzos del penteoostalismo. Asi Cordeu (1984) reiere
el testimonio de un informante que en 1981 habia oido hablar en lenguas por
ultima vez en 1972. Sobre la glosolalia R. A. dice: "Las1enguas no son el unico don,
hay muchos donesmprofecia, sanidad.
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Esta relativizacion genera controversias. C. D., diz-icono de P. A. sefiala que:
"Muchos pentecostales creen que si no hablas en lenguas no tenés e1Espiritu
Santo...en nuestra iustitucin te puedo decir que la mayoria de los pastores no
hablan en lenguas pero igual tienen e1Espiritu. Otros pentecostales creen que
las lenguas son el don mas importante, si yo fuera a las Asambleas de Dios no
podria predicar"
Mas que La glosolalia son valoradas (y avaladas a través de numerosos
testimonios) como carismas, las visiones y las profecias. Al respecto C. G., pastor
de P. A. dice: “las lenguas no ediiican la iglesia, la profecia si"
"A mi marido una vez en el Chaco, tenia 15 afios, no era evangélico...nada. Vino
un hombre, le puso la mano en la cabeza y le dijo `vos vas a ser pastor, vas a
ediiicar iglesias, vas a ser cristiano, Dios be va a liberar’. Ahora, cuando estuvo
en el Chaco lo vio el viejito y le dijo: `ves que no menti, el Senor me dijo la verdad’
(Z. C.)".
Cabe agregar que durante los cultos presenciados se observaron ademés de
glosolalia manifestaciones extaticas diversas: llantos, danzas, gritos, convulsio
nes, saltos.
Mucho mas que a las manifestaciones extaticas es al dogma de la Scmidad
Diuiruz al que se le asigna una importancia central en la doctrina. Todos los
informantes reiieren la decisiva iniluencia que las curaciones tuvieron en la
conversion. La Sanidad es valorada no solo como un don sino como una eiicaz
herramienta proselitista: el llamado a la conversion se fundamenta siempre en
numerosos testrimonios de sanidad. A través de ello se expresa como se recurrio
a la Sanidad pentecostal como ultima alternativa luego de la medicina oiicial y la
tradicional (curanderismo).
Cabe acotar que la medicina o5cial no es rechazada sino que se la acepta como
don de Dios que completa su obra. La enfermedad, por otra parte, es considerada
como la introduccion de un demonio en el cuerpo’ como prueba ‘que el Sefior envia’
0 bien como castigo por la desobediencia. La posesion demoniaca, a su vez, puede
ser atribuida al acecho que Satanés hace en los 'I‘iempos F inales o a la accion de
hechiceros.
Es unénime entre los pentecostales la certeza de que las sefiales de la vuelta
de Cristo se han cumplido y que el ‘A1·rebatamiento de la iglesia’ es inminente.
Para Synan (ibid.) el intenso despertar evangélico que vive el mundo da cuenta
del ‘avivamiento’ del Espiritu Santo en los 'I‘iempos Finales. La prédica alude
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obsesivamente alretorno de Cristo y al Rapto de la iglesia: "E1 mundo esta por vivir
lo mas grande que ha ocurrido hasta ahora, la tierra temblaré, la iglesia sera
llevada con el Sefior (R. A.)"
PENTECOSTALISMO Y POBREZA URBANA
Las relacionmes entre pobreza y adscripcion a sectas fundamentalistas y
cultos milenaristas, han sido sefialadas por diversos autores. Worsley (1980) y
Clark (1949) definen a estos grupos como la religion de los desposeidos.
En el anélisis del pentecostalismo este concepto encuentra una difusion
importante. Para Lalive D' Espinay (1968) son los trabajadores mas pobres y
desarraigados, sin ocupacion estable, los mas fervientes seguidores. Willems
(1989) plantea una relacion similar. Hollenweger por su parte llama a los
predicadores pentecostales ‘los pastores del proletariado'.
Por el contrario, Talmon (1975) sostiene que no son los mas pobres quienes
adhieren al milenarismo, sino los mas frustrados.
En barrio San Juan, no existe una relacion clara entre pobreza y pente
costalismo. La variacion, en cuanto a situacion social, es amplia entre los
creyentes, como lo es entre los no creyentes. Tampoco se observa una mejora
debida a la abstencion de alcohol, tabaoo y otras diversiones "mundanas” ni al
surgimiento de una ética protestante en el sentido de Weber (1969). Esto ha sido
sefxalado por Mariz (1990) en Brasil. La prosperidad del creyente no es fruto del
ahorro ni del esfuerzo humano sino de las bendiciones del Senor.
PENTECOSTALISMO, SECTA E IGLESIA
La inoorporacion a un grupo pentecostal en virtud de una situacion de
ruptura y la conversion, experiencia fnmdante de la nueva pertenencia religiosa,
no necesariamente implica el ingreso en una secta si se entiende como tal a un
grupo cerrado que ensefia doctrinas esotéricas y précticas cultuales aberrantes.
La iglesia es concebida como 'Pueblo de Dios, Pueblo Elegido, como Novia que
espera al Senor’. La eclesiologia penteoostal la define como "Pueblo Evangélic0",
mas alla de la pertenencia a la iglesia local.
La caracterizacion de los grupos pentecostales, atendiendo mas a sus
actitudes y valoraciones oon respecto al "mund0" que a una tipologizacion, permite
oomprender su conoepto de "secta"
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Los rituales de entrega, bautismo por agua y por el Espiritu Santo, que
enfatizan la oposicion y la ruptura con el "m1.mdo" y un discurso obsesivamente
milenarista que separa al "Pueblo Elegido" del resto maniliestan una actitud
hacia la sociedad y el Estado que, en términos de Weber (0p.cit.) y 'lroelstch (1957),
puede ser indiferente, tolerante u hostil.
Aim considerando la diversidad (algunos grupos insisten mas en la
santziiicacién personal que en el ammcio milenarista o la oposicion al ‘mund0’), el
debilitamiento de los aspectos carisméticos y las actitudes de los jévenes, en todos
los casos se observa la especiiicidad pentecostalz una fuerbe vivencia de la
experiencia de comunién intima y personal con Dios. Esta experiencia da como
resultado un notable individualismo y consecuentemente una actitud, en lineas
generales pasiva 0 indiferente ante los problemas seculares y ante laparticipacién
sociopolitica.
LA DOCTRINA PENTECOSTAL Y LA PARTICIPACION SOCIOPOLITICA
Diversos autores (Lalive D' Espinay, op. cit.; Willems, op. cit.) destacan la
sustitucién que para los creyentes opera la pertenencia penteoostal: se remplaza
una sociedad de clases (la sociedad global) por una sociedad sin clases, igualitaria,
la comunidadpentecostal. Este igualitarismo, propuesto como modelo, precisa ser
acotado. Plantear las relaciones que los creyentes estableoen con el conjimto de
la sociedad supone identiiicar dos tipos de interjuegos que las modelan: hacia
afuera y hacia adentro del grupo, es decir, entre los creyentes y el "mundo", y entre
los propios creyentes.
Si se oonsideran las sectas penteoostales como grupos ce1·rados, aislados e
igualitarios, cabe pensar que efectivamente constituyen una sociedad sin clases.
La doctrina enfatiza el aislamiento con respecto al mundo y propone como modelo
una sociedad igualitaria donde el acceso a los bienes espirituales esta al alcance
de todos. El individualismo, por otra parte, refuerza el aislamiento con respecto
al resto de la sociedad. El puritanismo, como ética rigurosa con respecto a los
valores y actitudes del mundo, favoreoe esta separacién.
Las précticas cotidianas limitan el alcance de este ideal. Todos los informan
tes trabajan en empleos ‘m1mdan0s'. Si bien todos los creyentes maniiiestan su
deseo de dedicarse exclusivamente a la iglesia, la interaccion laboral es general
en ellos. Por otra parte, se observé en repetidas ocasiones la colaboracién y la
ayuda (trabajo, atencién de niios, construccién de viviendas) que creyentes
prestaban a ‘mundanos'.
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Una interrelacién notable entre aislamiento y legitimacién contradict
también la nocion de una sociedad sui generis, escindida del resto. Por un lado la
legitimacion de la pobreza juega un papel fimdamental en la valoracion que los
creyentes hacen de su propia situacién como trabajadores: "Al creyente nunca le
falta", "el que es pobre es porque es desobediente", “el Senor provee, bendice y
prospera". Por otra parte, el anuncio milenarista sostiene esta vision pasiva y
legitimadora.
Hacia dentro de los grupos, analizar la organizacién permite identiiicar la
modalidad de las relaciones entre los propios creyentes. Por un lado, existen
vinculos esponténeos, cara a cara, simétrioos, del tipo oommunitas en términos de
Turner (1974). Esta clase de relaciones coexiste con una estructura jerérquica y
formal sumamente organizada. No se tzrata de grupos espontaneos 0 caétioos, el
culto no carece de estructura ni de liturgia (Hollenweger, ibid.). Por otra parte, las
relaciones jerérquicas estén muy delimitadas. Si bien se predica el sacerdocio
universal, el acceso a los cargos mas altos solo es posible después de una larga
carrera que incluye una serie de pasos sucesivos (obrero, encargado, diécono,
pastor) y que puede abarcar hasta diez anos donde se deben dar constantes
muestras de aptitud. El camino al pastorado esta abierto a todos pero muy pocos
acceden a él. En particular, puede senalarse (Rolim, 1985) la exclusion de las
mujeres de esa carrera. Si bien pueden testimoniar, presidir las dorcas (grupo de
mujeres), guiar alabanzas, participar del coro, no pueden predicar ni ser pastoras.
Internamente, el ideal de iglesia como familia, el igualitarismo y las
relaciones cara a cara encuentran limites en un fuerte individualismo. La
necesidad de cada converso de manifestar su respuesta al Senor, el llamado
misionero y el reclamo del sacerdocio universal, lo determinan. La jerarquia
condiciona tal actitud a través de un fuerte control sobre la vida de cada creyente
pero nunca llega a hacerlo de manera absoluta. De ese modo, las discusiones en
torno a la autoridad de los pastores, las disputas doctrinarias e incluso las
sanciones disciplinarias que el pastor impone en caso de incumplimiento de
normas o pecado evidente, generan procesos de desagregaciénl agregacién ya sea
a través de la desarticulacién completa, de la circulacién de iieles entre denomi
naciones o bien, de la oonstitucién de nuevos grupos. En deiinitiva, esos procesos
dan como resultado que los factores desestructurantes sean tan importantes como
los cohesivos.
Puede proponerse un tercer plano de interaccién, que conjuga las modalida
des de las relaciones en los ya sefxalados (afuera-adentro), para deljmitar los
procesos que se dan entre los creyentes como un todo.
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En este plano, pueden distinguirse tres niveles de pertenencia a la "iglesia"
En el primero, la iglesia es el grupo local, para el que todo s los creyentes
manifiestan una clara nocion de pertenencia. Las exigencias del proselitismo
(campanas, misiones, prédica en las calles) llevan a la mayor parte de los iieles a
participar activamente en la vida eclesial y dado el habitualmente pequefio
nfimero de Eeles, ocupar algfm cargo (coristos, maestrros de escuela dominical,
presidente de jovenes).
El segundo nivel lo constituye la iglesia-denominacion. La inclusion en él es
percibida con claridad, aunque la pertenencia formal sea ratiiicada en menor
nomero de ocasiones que en el primer caso.
En el tercer nivel se concibe a la Iglesia como "Pueblo de Dios". Todos los
creyentes, de la denominacion que sean, son considerados hermanos, pero las
relaciones entre distzintos grupos son escasas. Por lo demés, el individualismo
limita la solidaridad. Son frecuentes, por otra parte, las disputas y las discusiones
doctrinarias.
En el grupo local, la interaccion entre los creyentes esta deiinida por el
interjuego solidaridad/iridiwridualismo. Si bien se priorizan las relaciones cara a
cara son continuas las discrepancias doctrinarias y las discusiones en torno al
liderazgo, lo que determina una intensa movilidad entre grupos diversos.
Esta movilidad genera procesos de ruptura no solo de los grupos religiosos
sino también de las relaciones de parentesco, ya que en estos casos el vinculo
religioso es antepuesto al de parentesco: "no importa que (E. A.) sea pariente, la
familia no importa, solamente Dios importa (R. A.)". Puede sostenerse entonces,
que el modelo de sociedad aislada, homogénea, igualitaria y cerrada en la practica
cotidiana no ap arece claramente defmida y, si bien, determina la modalidad de las
relaciones de los pentecostales con el resto de la sociedad restringiéndolas,
obviamente, no las imposibilita.
En funcion del oonjunto de interacciones analizados puede considerarse la
incorporacion de los creyentes en redes sociales de reciprocidad. La existencia de
relaciones solidarias hacia adentro de los grupos, sugiere la correspondencia entre
‘secta’ y red. Sin embargo, el interjuego solidaridad/individualismo, limita tal
correspondencia.
Por un lado, se observa que, en efecto, los creyentes crean redes de
reciprocidad a partir del establecimiento de relaciones igualitarias y solidarias de
las que resultan ayuda y apoyo en trabajo, alojamiento a migrantes, provision de
vivienda, sostenimiento en caso de enfermedad 0 desocupacion. En oontzraste con
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esto, los procesos de Esion/fusion repercuten en la desagregacion y recreacién de
redes. Ademas, muchos creyentes que intervienen en la conformacién de redes de
creyentes, también inberactnan en redes con no creyentes. De ese modo puede
decirse que no existe una correspondencia estricta entre ‘secta’ y red. El vinculo
religioso es un factor fundamental en la constitucion 0 bien en la djsolucion de
redes en las que intervienen creyentes pero no es el imico.
De ese modo, la pertenencia pentecostal actua para los creyentes como el
factor mas importante pero no excluyente en la creacion de redes de reciprocidad.
PENTECOSTALISMO, MILENARISMO Y PARTICIPACION
La esperanza escatologica funda la pertenencia al ‘Pueblo Elegido’. Tal
certeza y la seguridad de ser muy pronto ‘l1evado’ junto con todos los creyentes al
encuentro del Senor da como resultado 1ma actitud que puede encuadrarse en
términos de dualismo maniqueo que “oomporta una dicotomia escencial entre los
campos opuestos; por ende su carécter es fuertemente étioo, valorativamente
jeraquico y no transaccional" (Siffredi y Cordeu, 1988).
Esta actitud se haoe particularmente enfética en el proselitismo. Los
inconversos son llamados insistentemente a abandonar un mundo pecamjnoso y
satanico. El creyente debe apartarse del mundo y no intentar tzransformarlo dado
que ‘Cristo vuelve pronto’. El conformismo resultante de la certeza del inminente
retorno de Cristo puede convertjrse en una clara legitimacion de la situacion de
pobreza: "Hay que tener paciencia porque son los Ultimos iiempos, nosotros no
tenemos que preocuparnos (T. S.)". De ese modo, el hambre y la pobreza son
interpretados como senales del pronto advenimiento y oomo pruebas que el Senor
pone en los tiempos Enales.
El providencialismo, la pasividad, un pretendido apoliticismo y la doctrina
que legitima toda autoridad, dan como resultado una llamativa indiferencia de los
creyentes penteoostales ante los problemas sociales. De ese modo, R. S. anrma:
"este mundo no va a cambiar, solo el Senor va a cambiar el mundo cuando venga
el milenio".
PEN'I`ECOSTALISMO, MILENARISMO Y SANIDAD
La indjferencia frente a la parhicipacion en funcion de la resolucion de
problemas seculares pareoe sugerir que la esperanza milenarista orienta las
creencias penteoostales hacia bienes exclusivamente extra mundanos y hacia la
salvacién por intervencion divina en un futuro oercano.
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Sin embargo, es un bien concreto y perceptible, la posibilidad del acceso a la
salud, el que decide la conversion y la permanencia en un grupo pentecostal. En
la mayor parte de los casos, la curacion de enfermedades o de la adiccién al alcohol
ha sido determinante en tal decision.
La sanidad divina no solamente es enfatizada como uno de los dones mas
importantes del Espiritu Santo sino que es valorada como una evidencia funda
mental de las bendiciones que el Senor dispensa tanto en el proselitismo como en
la pertenencia. Asi, A. C. dice:
"Vos vas a ver donde sea, siempre, que la gente entzra en el pentecostalismo
porque tiene problemas. Casi siempre porque estan enfermos, muchos vienen,
reciben bendiciones, sanidad y se van"
La importancia de la congregacion pentecostal como comunidad terapéutica
es destacada por diversos autores. Hollenweger (ibid.) remarca el papel que en la
curacién juegan los factores psicolégicos y sociolégicos. Vaccaro (op. cit.) por su
parte, define al grupo pentecostal como ‘comunidad sanadora’ y senala: "las
iglesias pentecostales se han caracterizado desde siempre por ofrecer un espacio
(cljma) que posibilite la sanidad del hombre.
Es, en deinitiva la posibilidad del acoeso a la salud (en muchos casos
impedido o diiicultado por otros medios) a través de la sanidad penteoostal como
medicina alternativa, el factor que decide la conversion y debermina la permanen
cia en este movimiento religioso.
PENTECOSTALISMO Y CATEGORIZACIONES SOCIALES
Todas las relaciones que los creyentes establecen con el resto de la sociedad,
son subsumidas en el dualjsmo maniqueo propio de la doctrina. Asi el oonjimto de
interaociones resultante puede sintetizarse en una serie de dicotomias: pecado/
santidad, mundo/iglesia, paganismo/cristianismo, incrédulos/creyentes, Sata
nas/Jesucristo, enfermedad/sanidad.
De tal manera diversos grupos de no pentecostales son incluidos en catego
rias que suponen niveles cmecientes de sospecha y desconiianza: iglesia catolica,
Testigos de Jehova, umbandistas.
La iglesia catélica es senalada como idélatra y pagana, los catélicos son objeto
de reproclies insistentemente debido a la adoracion de imagenes y a la escasa
familiaridad con la Biblia.
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Los Testigos de J ehové son dennidos como 'secta’ dado que se apartan de la
verdad bfblica al ensenar doctrinas falsas como la no divinidad de Cristo
consecuentemente la negacion de la Trinidad.
LOS grupos umbauda son considerados peligrosos ya que "practican hechice
ria y pactan con Satanas". Debido a esto se los acusa generalmente de brujeria y
se evita su contacto.
Por los demas, grupos pentecostales diversos son en ocasiones estigmatziza
dos como sectarios a causa de enfrentamientos doctrinarios. En estos cases las
relaciones son tensas e incluso hostiles.
También el puritanismo contribuye a acentuar el dualismo. E1 creyente debe
apartarse de aquellos que fuman, beben 0 practican diversiones mundanas.
En suma, todo aquel que no haya experimentado la conversion y la entrega
al Senor y no lleve una vida de santidad es considerado ‘mundano’, y susceptible
de ser evangelizado.
CON CLUSIONES
La pertenencia al movimiento pentecostal funda una vision del mundo
caracterizada por un marcado dualismo maniqueo, que determina la modalidad
de las relaciones que los creyentes establecen con el resto de la sociedad.
A partir de la conversion, un creyente es prosperado, bendecido y sanado por
el Senor, y se aparta de los inoonversos, sean estos parientes, amigos 0 vecinos.
Un recurrente discurso milenarista, por otra parte, contribuye al apartamiento
del mundo.
La certeza de ser bendecido por Dios conduce a la nocion de pertenencia al
Pueblo Elegido, la Iglesia. La incorporacion al Pueblo Elegido implica la creacion
de nuevas relaciones sociales.
Dentro de los grupos, las relaciones que los creyentes establecen entre si
estén determinadas por dos tipos de interj ue gosz igualitarismo-jerarquia; solida
ridad-individualismo.
En principio, una ideologia igualitaria permite suponer la existencia de
relaciones de tipo Communitas, es decir, esponténeas, cara a cara, simétricas.
Este igualitarismo, sin embargo, esta limitado por la existencia de una estructura
eclesiastica fuertemente jerérquica. Asi, el vinculo que el pastor estableoe con los
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seguidores transforma una relacién de reciprocidad (hermano-hermano) en una
relacién asimétrica de tipo patron-cliente (el pastor brinda ayuda espiritual,
apoyo moral, vivienda, a cambio de lealtad, obediencia, sometimiento, y eventual
mente, sustento).
En segundo lugar, la nocién de Pueblo Elegido sugiere la existencia de
relaciones solidarias entre los creyentes. La pertenencia pentecostal permite
acceder a través del grupo, a bienes y servicios: ayuda laboral, apoyo moral,
vivienda. No existe, sin embargo, una correspondencia lineal entre "secta" y red.
Si bien el vinculo religioso actua como factor fundamental en la oonformacién de
redes, no es excluyente. Por otra parte, un fuerte individualismo no solo limita la
solidaridad entre los creyentes sino que interviene en la desagregacién de redes
y determina una intensa movilidad de fieles entre grupos diversos. Las redes, por
lo demas, pueden conformarse independientemente de los factores religiosos 0
bien, desarticularse por problemas doctrinarios. Los factores desestructurantes
son, en definitiva, tan importantes como los estructurantes.
Hacia afuera de los grupos locales, la pertenencia a la Iglesia en niveles
crecientes de inclusi6n(denominaci6n supralocal, Iglesia-Pueblo de Dios) deter
mina una interaccién continua con los demas creyentes. Como ideal, im evangé
lico es hermano de todo evangélico. En la practica, tal fraternidad se encuentra
limitada.
De tal modo, la creacién de nuevas relaciones sociales, a partir del
pentecostalismo, no implica una "protesta simb6]ica" ni instaura una sociedad
cerrada e igualitaria, escindida del resto de la sociedad.
El penteoostalismo, en suma, constituye mas que ima salida a la anomia o
compensacién por las privaciones, un movimiento sociorreligioso que -a t1·avés de
un proceso de innovacién que permite "crear" relaciones sociales y acceder a una
nueva instancia terapéutica- busca nuevas respuestas a situaciones nuevas.
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